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la  Candelaria  en  Puno,  Perú.  Ambas  fiestas  están  vinculadas  a  leyendas  o  mitos. 
Muchos de ellos han sido  transformados o  incluso  inventados según  los  intereses de 
algún  sector  social,  por  lo  general  poderoso  y  dominante  en  el  terreno  político  y 
económico  local. Oruro  tiene alrededor de 220.000 habitantes y Puno unos 125.000. 
Ambas urbes  son capitales de departamentos del mismo nombre, encontrándose  las 
dos  en  la  zona  altiplánica  a  más  de  3.700 msnm.  Las  fiestas  son  el  evento  cultural 
dominante en ambas regiones, y quien no participa activamente en ellas –y en un lugar 
prominente– tendrá grandes dificultades de mantener o de ascender a una posición de 
liderazgo  social  o  político  local.  El  análisis  de  la  evolución  histórica  y  actual  de  las 
fiestas es una de las principales bases para comprender las culturas andinas tanto las 
indígenas  como  las mestizas  y,  por  ende,  su  posicionamiento  frente  al  mundo.  Son 
culturas  que  no  se  expresan  en  primer  lugar  a  través  de  la  escritura,  y  que  no 
transmiten sus valores, su saber y su historia necesariamente en libros o academias y 
que  –ya  desde  antes  de  la  conquista  española–  han  ido  procesando  influencias  y 
aportes de otras culturas. 
Este artículo versará sobre un aspecto determinado de estas fiestas:  los mitos 
supuestamente  prehispánicos.  Estos mitos muchas  veces  se  utilizan  para  interpretar 
una de las representaciones de danza y teatro emblemáticas del Altiplano, la Diablada. 
      




término  de  Hobsbawm–  con  la  invención  de  las  tradiciones  y,  sobre  todo,  con  la 
construcción  de  las  identidades  regionales  o  incluso  nacionales.  Para  una  mejor 
comprensión  de  la  transformación  y  cambiante  función  de  los  mitos,  y  para  poder 









del  Socavón,  cuyo  otro  nombre  de  advocación  es  Virgen  de  la  Candelaria.  A  su 
equivalente puneña,  la Fiesta de  la Candelaria, se  la conoce en su  forma actual –con 
procesiones acompañadas de grupos de música y baile– desde finales del siglo XIX. 





como  grupo  social  en  el  medio  urbano  y  fomentar  una  identidad  nueva  en  un 
ambiente  bastante  hostil.  Después  de  los  profundos  cambios  políticos  y  sociales 
producidos en los dos países en la segunda parte del siglo XX, también las dos fiestas 
han  experimentado  una  enorme  transformación1.  Desde  entonces,  los  protagonistas 
de ambas fiestas son las –más o menos– nuevas élites locales: los mestizos y los cholos 
adinerados.  Ellos  se apropiaron de estas  fiestas  con  la  clara  intención de demostrar, 
legitimar  y  defender  en  el  plano  simbólico  su  creciente  poder  social,  político  y 
                                                
1  Se  refiere  aquí  a  la  así  llamada  Revolución  de  1952  en  Bolivia  con  su  subsiguiente  discurso  que 




      





  Para  que  las  fiestas  cumplan  su  función  de  escenario  de  los  mestizos  y  los 
cholos acomodados, todo el mundo debe interesarse por ellas, y de hecho, miembros 
de todos los grupos étnicos y sociales participan en esos eventos buscando una mayor 
aceptación  social.  Por  medio  del  tipo  de  representaciones  de  danza  y  teatro  cada 
grupo  busca  visualizar  su  posición  social,  real  o  anhelada.  Pero  son  los  conjuntos 
urbanos  establecidos  los  que  se  aseguran  la  mayor  atención  con  sus  actuaciones 
espectaculares, dejando en un segundo plano a los demás, y fortaleciendo su primacía 
también  en  el  plano  simbólico.  Ese  mecanismo  de  distinción  y  distanciamiento 
funciona  gracias  a  la  innovación  constante  de  las  representaciones,  los  trajes  y  las 
máscaras  que,  en  su  mayoría  e  irónicamente,  son  de  origen  indígena  (aymara  y 
quechua). En la segunda mitad del siglo XX ambas fiestas se convirtieron en eventos de 
importancia  nacional,  lo  que  aumentó  su  valor  social  y  permitió  contar  con  una 
asistencia más masiva. Hoy en día, on  transmitidas por  la  televisión,  se ven  fotos de 
ellas en todos los periódicos, se han convertido en un incentivo para el turismo y –por 






español  con  el  título  “Los  Siete  Pecados  Capitales”  o  “San  Miguel  y  los  Diablos”. 
Fragmentos de tales espectáculos se ven también hoy, sobre todo en Cataluña, al igual 
que  en  algunas  otras  partes  de  España  (Agromayor,  1987;  Amades  i  Gelats,  1954; 
Belascoain, 1988; Sánchez Gómez, 1995). Una versión andina de un auto sacramental 
significa  que  desde  tiempos  coloniales  han  sido  integrados  en  la  representación 
continuamente  varios  elementos  de  la  estética  y  cosmovisión  de  las  siempre 
cambiantes culturas andinas. 
El  auto  sacramental  español  fue  importado  por  los  misioneros  en  la  época 
colonial temprana para apoyar su objetivo de cristianizar a  los pueblos conquistados. 
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Su  argumento  central  es  la  lucha  exitosa  del  arcángel  San  Miguel  contra  los  siete 
pecados capitales, representados por diablos, o bien ángeles caídos. Con este método 
teatral  impactante  y  didáctico,  los  misioneros  además  pretendían  inculcar  a  la 
población  andina  los  conceptos  del  Bien  y  del  Mal,  conceptos  que  en  esa  forma 
dicotómica no se encontraba en la filosofía andina. Al contrario de la religión católica, 
según la cosmología andina, no existe nada que sea visto como absolutamente bueno 
o  malo,  ya  que  con  las  fuerzas  sobrenaturales  hay  que  entrar  en  un  proceso  de 
negociación porque ellos pueden tanto apoyar a los seres humanos o, por el contrario, 
pueden complicarles las cosas. 




a  un  espectáculo  pantomímico  danzado,  del  cual  sólo  en  Oruro  se  conserva  una 
versión  dialogada  (Beltrán  Heredia,  1956  y  Fortún  de  Ponce,  1961).  En  cada  época 
existieron  y  existen  lecturas  contrarias  e  interpretaciones  polémicas  de  su  origen  y 
función  según  la  posición  ideológica  y  sociocultural  de  los  actores,  del  público  y  los 




En  Perú  se  ha  estudiado  poco  los  orígenes  y  la  evolución  de  la Diablada.  Sólo  unos 
cuantos autores indigenistas (Barrionuevo, García, Portugal Catacora, Merino de Zela y 
Vellard)  relacionan  la  versión  rural‐indígena  de  esta  representación  con  creencias  y 
prácticas  prehispánicas,  al  igual  que  Cuentas  Ormachea,  que  es  el  único  autor  que 
aplica  esa  misma  lectura  también  a  la  Diablada  urbana‐mestiza.  Todos  ellos 
interpretaron  la  decoración  de  las  máscaras  con  figuras  zoomórficas,  así  como  la 
introducción del papel de diversos animales en  la Diablada  como una  integración de 
rituales y símbolos de fertilidad o de danzas de la caza prehispánicos. 
Otros  autores  entienden  a  los  personajes  diabólicos  de  esta  representación 
incluso como una continuidad de  la cultura andina prehispánica, porque ven en ellos 
      




argumentos  de  Lafrance  apuntan  a  una  lectura  de  la Diablada  como un  discurso  de 
resistencia de la población andina, una opinión que aquí no se comparte: “La asimetría 
entre  los  dos  mundos  antagónicos  sigue  presente,  expresada  por  un  ritual  que 
representa la perduración de creencias prehispánicas que pudieron disfrazarse frente a 
la  opresión  católica”  (Lafrance,  2003:  277).  Sin  embargo,  y  por  lo  general,  en  las 






populares,  y  se  iniciaron  los  primeros  trabajos  de  la  mal  llamada  folklorología.  Las 
máscaras de la Diablada se explicaron a raíz de las distintas versiones del mito de Wari. 
A  éste  y  a  otros  mitos  prehispánicos  se  remiten  también  varios  autores  bolivianos 
como  B.  Augusto  Beltrán  Heredia,  Guillermo  Francovich,  José  Víctor  Zaconeta  o 
recientemente  Víctor  Montoya.  Desde  entonces,  posiblemente  muchas  de  las 
versiones  contemporáneas  de  los mitos  y  leyendas  orureños,  a  su  vez,  habrán  sido 
influenciadas por estas elaboraciones literarias y científicas. 
  El mito  de Wari  que  se  transmite  en  varias  versiones  puede  ser  considerado 
como un mito fundador de Oruro. El pueblo prehispánico de los Uru‐Uru, que habitaba 
en  la  zona  –y  que,  supuestamente,  inspiró  el  nombre  a  la  ciudad  de Oruro–  dio  la 
espalda a un ser mítico del subsuelo, una deidad con nombre de Wari, para adorar a 
otros dioses. Wari, entonces, quiso destrozar a los Uru‐Uru enviando sucesivas plagas 
de  animales  gigantes  y  flamígeros:  una  serpiente,  un  sapo,  un  lagarto  y,  por  último, 
legiones  de  hormigas.  Pero  los  Uru‐Uru  invocaban  a  la  ñusta2  Anta‐Wara  y  ella 
intercedió a su favor. Según la creencia popular, ella convirtió a la serpiente, al sapo y 
al  lagarto  en  las  rocas  que  se  encuentran  en  las  proximidades  de  Oruro  y  a  las 
hormigas en las arenas que en numerosos montecillos bordean por el este de la ciudad 
(según la versión de Beltrán Heredia, 1962: 13 y ss.). 
                                                
2 Ñusta quiere decir princesa en quechua. 
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se  escondió  en  las  entrañas  de  la mina  para  sobrevivir.  Según  algunas  leyendas,  se 
supone que de ahí los mineros lo transforman (o lo reconstruyen), y lo fusionan con las 
concepciones  del  diablo  católico,  convirtiéndole  en  el  tío.  El  tío  –que  al  igual  que  la 
virgen es homenajeado en los socavones– es considerado como una entidad religiosa 
no‐cristiana  que  tiene  el  poder  de  mostrar  a  los  mineros  las  vetas  más  ricas  o  de 
imposibilitarles su trabajo. Algunos autores locales defienden la  idea –que aquí no se 
















Sobre  todo desde hace  treinta  y  cinco  años,  ambas  fiestas  experimentan una  fuerte 
modernización por  las razones anteriormente indicadas. Se  instalaron concursos para 
los  conjuntos  participantes  y  se  introdujeron  muchos  símbolos  del  mundo 
metropolitano  en  los  trajes  y  en  el  diseño  de  las máscaras.  Y  en  la  ejecución  de  la 
      






pasado  íconos  de  la  cultura  norteamericana  contemporánea  provenientes  del  cine. 
Aparte de diablos y ángeles, hoy en día bailan en la Diablada puneña personajes como 
Batman, King Kong, el Zorro, Tom Mix, Superman, el Apache, el Cowboy y últimamente 
también  han  aparecido  figuras  de  las  películas  de  Harry  Potter  –con  sus  escobas 
volátiles y sus típicos sombreros puntiagudos. Son personajes que deben demostrar la 




de  diablos  se  convirtieron  en  signos  exteriores  de  riqueza.  Han  sido 
sobredimensionadas  y  están  sobrecargadas  con  materiales  considerados  como 
“modernos”3. Otro  símbolo ostentoso  y poderoso  incorporado  recientemente  y muy 
popular  es  el  dragón,  que  no  tiene  relación  con  el  imaginario  andino.  Dragones 
multicolores que arrojan  fuego, con una o varias cabezas,  con o sin alas  son, hoy en 
día,  uno de  los  elementos  característicos  de  los  trajes  y máscaras  de muchos de  los 
actores.4 
  Un  objetivo  importante  de  la  introducción  de  estos  elementos  novedosos  es 
mostrar que, a pesar de ser residentes de una ciudad tildada de provinciana, uno puede 
desenvolverse  con  éxito  en  el  mundo  “moderno”,  desmintiendo  de  esta  forma  el 
prejuicio del atraso. Con estas observaciones, por supuesto, no se está cuestionando la 
gran creatividad, el espíritu lúdico y de experimentación de los protagonistas. Con estas 






quisiera  agradecer  mucho  la  observación  de  Edmer  Calero  del  Mar  acerca  de  la  mención  de  una 
serpiente monstruosa por el cronista Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui Salcamaygua en su Relación 
de  antigüedades  deste  Reyno  del  Piru  (Cusco,  1993:  224),  una  huella  por  seguir  en  futuras 
investigaciones sobre este tema. 
4  Fotos antiguas  y  actuales de  las  fiestas  y de  la Diablada  se pueden apreciar,  por ejemplo,  en Boero 
Rojo, 1991; Jiménez Borja, 1996; McFarren, 1993; Meier, 2007 y Vargas Luza, 1998. 
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las  grandes  metrópolis.  Como  esta  identidad  no  se  puede  construir  asimilándose 
demasiado a la cultura metropolitana, comenzaron a buscar y revivir raíces propias. En 
esa búsqueda, las interpretaciones indigenistas de la Diablada y el mito de Wari –en la 
opinión  que  aquí  se  sustenta–  transformado  o  incluso  inventado  en  tiempos 
coloniales,  cobraron  gran  importancia  en  Oruro  como  fuente  de  inspiración.  Se 
retomaron esas supuestas tradiciones ancestrales, sobre todo, algunos elementos del 
diseño  de  las  antiguas  máscaras  (lagartos,  sapos,  culebras)  para  darles  una  mayor 
autenticidad. 
  El  significado  de  las  dos  fiestas  y  de  la  Diablada  en  Perú  y  Bolivia  tiene 
peculiaridades muy distintas. En Perú, la fiesta de Puno es el medio que descubrieron a 
finales  de  los  años  sesenta  los mestizos  y  cholos  acomodados  para  construirse  una 
identidad  inconfundible  frente  a  la  cultura  dominante  de  los  centros  políticos  y 
económicos. Hoy en día, no sólo se habla de ellos. Hoy los cholos y mestizos mismos 
han  tomado  la  palabra,  han  creado,  por  medio  de  su  cultura  festiva  un  “texto“ 
autónomo y hacen escuchar su propia voz en el ámbito nacional. Pero su discurso no 
es “integrativo“. Con la consolidación de nuevas normas y valores culturales dentro del 
marco  de  la  fiesta,  ellos  excluyen  a  los  indígenas  y  también  a  los  “blancos”  y  a  los 
criollos. 
  En  Bolivia,  en  cierto  modo,  los  procesos  han  sido  similares,  pero  por  el 
contrario de lo que sucede en Perú, la fiesta de Oruro y la Diablada, en la actualidad, 
son vistas y promocionadas como los símbolos y la encarnación de una bolivianidad, de 
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una  identidad  no  sólo  de  un  grupo  étnico  social  regional  sino  de  una  identidad 
nacional. Según Revollo Fernández está sobreentendido que “la diablada es Bolivia, y 





  Por  ende,  la Diablada  y  la  Virgen  de  la  Candelaria  son  elementos  que  sirven 
para posicionarse en el plano simbólico con una  identidad cultural única  frente a  los 
países vecinos más grandes y económicamente más potentes. Un éxito de Bolivia en 















se  han  modificado  en  las  dos  ciudades.  Paralelamente  a  la  devaluación  de  las 
manifestaciones  culturales  indígenas,  surge  paradójicamente  una  revalorización  de 
ciertos  códigos  estéticos  de  origen  indígena.  En  el  caso  de  Oruro  incluso  se  busca 
relacionar  la Diablada con un mito del cual se dice que es prehispánico. Sólo de esta 
manera – ransformando elementos de la cultura indígena que en el fondo no aprecian 
      





  No  se  puede  decir  que  algunos  aspectos  de  la  Diablada  demuestran  una 
continuidad  prácticamente  invariable  desde  tiempos  prehispánicos,  tal  y  como  lo 
sugieren muchos estudios –sobre todo de autores indigenistas– para reivindicar así su 
autenticidad. Más bien se podría considerar, que lo “auténtico” de las culturas andinas 
no  se  encuentra  en  una  continuidad  petrificada  desde  tiempos  remotos,  sino  en  su 
capacidad de entrar en contacto con otras culturas y de aprovechar, adaptar e integrar 
elementos  de  éstas  –siempre  y  cuando  en  este  proceso  no  se  pierdan  sus  rasgos 
definitorios básicos. Las culturas mestizas y también las  indígenas se caracterizan por 
lo  que  aquí  se  denominaría  una  continuidad  cambiante  o  en  constante  tránsito,  o 
como  lo  expresaron  Rowe  y  Schelling  en  su  libro Memory  and  Modernity  por  una 
transformational continuity. Las fiestas de Oruro y Puno representan una zona cultural 
intermedia  en  la  que  tienen  vigencia mitos  transformados  y  en  la  que  coexisten,  en 
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